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ИЗ ИСТОРИИ ВИЗАНТИЙСКОЙ ЭТИКИ
НА РУБЕЖЕ XIII—XIV вв.
Для развития средневековой этической мысли в период зре-
лого феодализма было характерно противостояние и острое со-
перничество ригористической традиции, опиравшейся на хри-
стианские нормы
1
, с философски-этическими концепциями, осно-
ванными на классических античных учениях и постепенном раз-
мывании стереотипов религиозного сознания
 2
. Сказанное впол-
не можно отнести к византийской этике конца XIII — начала
XIV в., испытавшей влияние со стороны двух созревающих кон-
цепций— гуманистического учения о человеке и христианской
доктрины деифицированного человека, борьба между которыми,
как известно, достигнет наибольшей остроты в середине XIV в. 3
Элементы этических учений, дававшие обоснование тем или
иным моральным нормам, появляются в это время как в трудах
гуманистически настроенных ученых и государственных деяте-
лей, так и в сочинениях церковных идеологов, владевших по
традиции монополией в данной области. Обладая властью, пред-
ставители высшего византийского духовенства стремились воз-
действовать не только на ум и чувства людей, но и на их прак-
тическое поведение, без чего немыслимо было выполнение ни
ценностно-ориентирующей, ни регулятивной функций морали.
Как известно, основное в морали — не размышление и рассужде-
ние, а действие, поступок
4
.
В связи с этим весьма важным представляется вопрос о том,
какое направление практической деятельности людей пыталась
придать церковь путем модификации или насаждения определен-
ных моральных норм. Каковы были в этом плане методы воз-
действия церкви на общество, какую цель они преследовали и
как соотносились с реалиями социальной жизни? Эти и неко-
торые другие сопутствующие вопросы в настоящей статье бу-
дут рассмотрены на основе изучения сочинений и деятельности
константинопольского патриарха Афанасия I (1289—1293, 1303—
1309), который из всех церковных лидеров изучаемого периода
наиболее радикально пытался влиять на нравственное состоя-
ние общества.
То, что наследие патриарха дает богатые сведения по изуча-




. Однако необходимо отметить общий недостаток пере-
численных статей. Их авторы, упоминая какое-либо деяние Афа-
насия I в сфере установления моральных норм, указывали преж-
де всего на специфику нравственных качеств самого патриарха-
аскета как на главную причину этого действия, что, разумеется,
значительно искажает подлинную картину явлений.
Патриаршество Афанасия I пришлось на исключительно
трудное для византийского государства время, когда глубокий
экономический упадок сочетался с постоянной агрессией турок
и северных соседей империи. Расстройство хозяйственного меха-
низма и внутренняя дестабилизация, острая идейно-политиче-
ская борьба в церкви и господствующем классе выступили ката-
лизаторами глубинных процессов, происходивших в обществе,
и повлияли на его моральный климат. Это прекрасно осознава-
ли церковные идеологи. Афанасий I в одном из своих сочинений
отмечал религиозный скептицизм и индифферентность среди
светских и духовных лиц
6
. В письмах и проповедях патриарха
значительное место отведено критике нравственной ситуации в
византийском обществе, благоприятствовавшей, по мнению па-
стыря, развитию всевозможных пороков. Примером может слу-
жить одна из интереснейших неопубликованных проповедей
Афанасия I, адресованная иереям, монархам и всему христиан-
скому народу, живущему в городах Анатолии
7
. В этой пропове-
ди патриарх, говоря о причинах бедствий, выпавших на долю
христиан Малой Азии, указывает на крайнее, на его взгляд, па-
дение нравов византийцев, у которых получили распространение
гадания, супружеские измены, блуд, кровосмешение (cledoni-
smoi, moicheia, porneia, aimomicsia), различные виды преступле-
ний, ростовщичество, пьянство и иные пороки
8
. Не менее резкая
критика нравственного состояния ромеев содержится в письмах
патриарха, адресованных Андронику II Палеологу. Афанасий I
бичует свою паству за разврат, несправедливость, угнетение
бедных (Аф. ер. 110. 106—112), за корыстолюбие и клятвопре-
ступление (Аф. ер. 1. 33—39), за «всеобщую жадность» (Аф.
ер. 93.4—7) и «преуспеяние во зле» (Аф. ер. 110.84—90). Неду-
гам общества патриарх посвятил специальное письмо, в кото-
ром обличил в пороках императора, народ, церковь, архонтов и
воинов (Аф. ер. 36).
Было бы ошибочным рассматривать данные критические вы-
пады как традиционное брюзжание по поводу всеобщей распу-
щенности, столь свойственное христианским подвижникам и ас-
кетам. Дело в том, что осознание нравственной деградации об-
щества и исходившей от нее угрозы православию толкало Афа-
насия I на проведение преобразований в различных областях
морали. По мнению патриарха, назрела насущная необходимость
пересмотреть общепринятые нормы поведения, произвести пе-
реоценку ценностей в тех областях сознания, которые наиболее
далеко отошли от традиционных идеалов. Консервативная си-
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стсма мировоззрения пастыря не допускала выработки ради-
кально новых элементов, которые можно было бы ввести в эти-
ку. В борьбе за духовное обновление общества он опирался пре-
имущественно на установления древней церкви и категорий Вет-
хого завета, игравшие особую роль в его сознании
9
.
Поскольку патриарх был не в состоянии разработать новую
этическую концепцию, мы сможем говорить только о специфике
его взглядов в рамках ригористического направления этики, тол-
ковавшего мораль как нечто изначально противоположное прак-
тическим интересам и естественным склонностям людей. Афана-
сий I рассматривал христианское учение о человеке как незыб-
лемое
 10
. По традиции в канонических книгах, творениях отцов
церкви и деяниях соборов он видел основу правовых и мораль-
ных норм. Особенно это относится к последним, поскольку ис-
точник морали, по Афанасию I, в предписании бога, содержа-
щемся в священных книгах. Исходя из этого, им был создан
своеобразный кодекс правил поведения и религиозно-этических
норм, который не имел формы логически построенного произве-
дения. Ядром его следует считать группу писем и проповедей
патриарха, содержащих соответствующие установления для ду-
ховенства, монашества и светских лиц.
Прежде всего патриарха заботило укрепление христианской
веры и приведение в соответствие с нею поведения людей. Афа-
насий I указывал, что властвующим должно требовать от хри-
стиан безукоризненной веры в бога (Аф. ер. 110.50—52). С этой
целью он занимался пропагандой христианских добродетелей,
например, милосердия, конкретным проявлением которого явля-
лась практика милостыни. Этой теме архипастырь посвятил
письмо-энциклику, адресованную жителям Константинополя
 п
,
а также проповедь, в которой утверждал, что даже бедные дол-
жны проявлять милосердие
 12
. Вне всякого сомнения, что появле-
ние обоих документов было вызвано конкретной ситуацией, сло-
жившейся в империи на рубеже XIII—XIV вв., когда паупериза-
ция населения достигла высокого уровня, стал ощутим приток
беженцев из Малой Азии и остро стояла проблема продовольст-
венного снабжения столицы. Проповедуя милосердие и милосты-
ню, патриарх стремился найти дополнительный источник для
поддержания существования бедствующих масс, что само па
себе было с первых веков христианства важной обязанностью
церкви, необходимой для укрепления ее авторитета.
Следует отметить далее, что патриарх стремился основывать
свои нравственные принципы на конкретных текстах Священно-
го Писания. Так, указывая на «Послание к Титу», он писал, что
благодать божйя научает людей отвергнуть нечестивость и мир-
ские похоти, чтобы жить целомудренно, праведно и благочестиво
(Аф. ер. 49.73—81) 13. В другом письме Афанасий I сравнил без-
заботность и безнравственность, определив при этом, что пос-
ледняя— несравненно больший грех, поскольку происходит от
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невежества и пьянства (Аф. ср. 51.13—17). Подобные взгляды
патриарха нашли отражение в разработанной им системе запре-
тов, правил и наказаний, посредством которой он пытался регу-
лировать нравственное состояние общества.
В послании (entalma) ко всем митрополитам патриархата
глава церкви изложил свои требования к нормам поведения
 и
.
Большое внимание в документе уделено духовенству и культу.
Определено, что с целью укрепления нравственности среди мо-
нархов и клира епископы должны упразднить двойные монасты-
ри и прекратить обычай назначения диаконисе
15
. Посвящать в
сан следует тех, кто располагает достойными свидетельствами
их веры
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. Само же посвящение не должно совершаться ради
денег или по протекции архонта
 17
. Епископам запрещалось на
долгое время покидать диоцез, а клирикам — исполнять публич-
ные функции и вступать в армию
18
. Отлучением карались свя-
щенники, добровольно отказывающиеся от сана
 19
, и те, кто брал
деньги за пострижение в монахи
20
. Отлучение грозило похити-
телям священных предметов (othonen, elaion, ceron), ростовщи-
кам, взяточникам
21
, торгующим в ограде церкви
22
. Наконец,
было установлено, что вошедший в храм во время службы дол-
жен оставаться в нем до конца
23
. Перечисленные постановления
были призваны дисциплинировать церковных функционеров и
усилить их ответственность перед патриархом. Кроме того, они
укрепляли авторитет церкви, делая более привлекательными в
социальном и этическом планах ее учреждения.
В соответствии с христианской этической традицией патри-
арх пытался регламентировать образ жизни людей. Он требо-
вал раскаяния от тех христиан, которые проводят жизнь за иг-
рой в кости или пьянствуют
24
. Отлучение было назначено кли-
рику, пьющему в кабаке
2 5
. Пьянство в дни религиозных празд-
ников признавалось греховным делом. Синодальное постановле-
ние, созданное под руководством Афанасия I, требовало от ве-
рующих проводить дни праздников и воскресенья достойно, а
не в попойках и кутежах. Кабаки и бани должны были оста-
ваться закрытыми с 9 часов субботы до 9 часов воскресенья 26.
Этика семейно-брачных отношений вызывала пристальное
внимание патриарха и также использовалась как форма регла-
ментации. Поскольку блуд был признан одним из самых страш-
ных пороков, отлучение грозило тому, кто содержал дом терпи-
мости (pornoboscountas), и женщинам, распространявшим или
принимавшим медикаменты (amblothridia) с целью прервать
беременность
27
. Содержатели продажных женщин карались кон-
фискацией имущества
28
, насильники — штрафами или телесны-
ми наказаниями, а соблазнительницам грозило острижение во-
лос и стояние у позорного столба
29
. Тем самым налагался запрет
на незаконные, внебрачные половые связи, противоречившие нор-
мам христианской морали. В соответствии с древними канонами








Еще один запрет связан с распространением оккультных на-
ук. Архипастырь грозил отлучением тем, «кои предаются магии,
гаданию или странным действиям колдовства под предлогом
найти лекарство, а также получающим исцеление у евреев или
еретиков» (iatreias ecs ioudaion e allon aireticon) 32. Магия и
алхимия представляли опасность для православия, поскольку,
являясь порождением инородной культуры и благодатной поч-
вы для рецидивов язычества и ереси, вносили в сознание масс
элементы скептического отношения к господствующей доктрине.
Отсюда стремление патриарха поставить их вне закона.
Функционирование разработанной Афанасием I системы за-
претов и наказаний было бы трудноосуществимым без действен-
ного контроля. Факты не позволяют утверждать, что архипа-
стырь стремился к созданию особого контролирующего органа,
но совершенно очевидно, что соответствующие обязанности при
нем выполняли синод и епископат, следившие за моральным со-
стоянием паствы. Об этом говорит упоминавшееся синодальное
постановление, а также письма, в которых патриарх обязывает
архиереев «обличать и свидетельствовать день и ночь» (Аф. ер.
91.7—9) и сообщать императору о нарушении законов (Аф. ер.
3.60—66).
Архипастырь всеми силами развивал направленность морали
на решение актуальных социально-политических проблем, свя-
занных с кризисным положением страны. В борьбе за установ-
ление дисциплины и нравственного порядка, в проведении ре-
форм в церкви и государстве, в определенной коррекции прави-
тельственной политики он видел возможность для преодоления
трудностей.
Широко пользуясь выражением «вера без дел мертва», пат-
риарх требовал, чтобы изменение этических норм было подтвер-
ждено практикой. Афанасий I предлагал осуществить несколько
мероприятий, которые продемонстрировали бы согласие общества
идти по предложенному им пути. Одним из таких деяний была
организация процессии раскаяния, означавшей, что ромеи осо-
знают греховность и неверность пути, которым идут, и стремят-
ся к исправлению его. Призывая императора участвовать в про-
цессии, патриарх писал: «давайте пообещаем раскаяться и, если
кто согласен, пройдем в процессии раскаяния босыми со свя-
тыми иконами» (Аф. ер. 70.13—15). Такое шествие — совершен-,
ный антипод роскошных и торжественных процессий, обычных
для Константинополя XIV в. 3 3 Несомненно, оно должно было
стать формой пропаганды патриаршего учения, усиливало воз-
действие последнего на массы.
Еще одно предприятие, предлагаемое Афанасием I, состояло
в организации массового участия византийцев в религиозных
лраздниках и службах. В качестве образца патриарх организо-
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вал празднование погребения Спасителя, отмечаемого службой
в ночь со страстной пятницы на страстную субботу. Предвари-
тельно архипастырем были созданы два послания, адресованные
всему народу и автократору, в которых указывалось, что на
службу должны явиться все: богатые и бедные, император, ди-
наты, иереи, игумены (Аф. ер. 52.2—10; ер. 53.2—11). Затея
удалась в полной мере (Аф. ер. 54.27—33) и показала, что, по
мнению Афанасия I, консолидация общества на религиозной ос-
нове— необходимое условие изменения нравственной ситуации,.
которая должна была строиться только на христианских импе-
ративах. На этом же основано патриаршее требование органи-
зации коллективных молитв, как имеющих большую силу (Аф.
ер. 55.14—17).
Наконец, с целью более глубокого познания сути и целей
патриарших деяний в области морали, необходимо отметить не-
которые нюансы употребления им термина «добродетель» (are-
te). В опубликованных письмах этот термин встречается десять
раз. Совершенно очевидно, что употреблялся он в устоявшемся,
общепринятом для того времени смысле. Однако по контексту
четко прослеживаются три варианта использования термина.
Во-первых, в рассуждениях обобщающего плана, показывающих
преимущества добродетели перед пороком и необходимость по-
ощрения ее (Аф. ер. 45.30; ер. 54.16; ер. 61.51; ер. 63.24). Во-вто-
рых, как одна из черт, свойственных или должных быть свой-
ственными характеру императора (Аф. ер. 41.53; ер. 92.12; ер.
98.9). В-третьих, термин употреблялся для характеристики обще-
ства. «Кто ныне любит добродетель?» — вопрошает патриарх,
имея в виду отрицательный ответ (Аф. ер. 69.148). Здесь же, по-
казывая всеобщую приверженность к греху, он приводит извест-
ное положение «Никомаховой этики» Аристотеля: «подобное
всегда в дружбе с подобным»
34
.
В другом письме Афанасий I отмечает, что под предлогом
добродетели ромеи «наполняются злостью» (Аф. ер. 83.42). Об-
щество, стало быть, не является добродетельным. Лишь один ва-
силевс как фигура боговдохновенная и боговенчанная распола*
гает (в идеале) необходимыми нравственными качествами. При-
чина подобного взгляда в том, что критерии этического значе-
ния термина «добродетель» близки критериям термина «обязан-
ность». Отмечается, кроме прочего, что добродетели — это по-
стоянные склонности к совершению поступков, которые являют-
ся обязанностями
35
. В данном случае — обязанности перед бо-
гом и христианским учением, ведущим к высшему благу. Обще-
ство подменило выполнение этих обязанностей греховной
жизнью и, считает патриарх, несет за это наказание.
В целом вопрос о долге и обязанностях — основной в систе-
ме этических взглядов Афанасия I, который посвящал ему как
отдельные письма, так и многие разделы своих проповедей. Спе-




. Та же тема присутствует в послании к ми-
трополитам, где отмечается, что уже само крещение человека
налагает на него большие обязанности
37
. По сути все попытки
Афанасия I воздействовать на мораль сводятся к тому, чтобы за-
ставить общество выполнять долг перед богом. Именно исполне-
ние долга и обязанностей, подчинение заповедям — гарантия
благосостояния каждого отдельного индивида и общества в це-
лом, тогда как свободная воля, как специально отмечал патри-
арх, приносит зло
3 8
. В этом плане этические воззрения Афана-
сия I подтверждают тезис М. А. Поляковской о том, что имен-




Завершая рассмотрение темы, необходимо отметить, что во
взглядах патриарха Афанасия I на мораль и в соответствующей
его деятельности нашло отражение стремление церкви в дан-
ный момент, характерными чертами которого были ослабление
государства и внутренняя дестабилизация, упрочить свои по-
зиции и авторитет, сделать христианские заповеди единствен-
ным источником морали и, более того, насадить в обществе ас-
кетические идеалы. Церковь желала также усилить контроль за
обществом и регуляцию поведения отдельных индивидов. В ее
же интересах было установление консолидации людей на рели-
гиозной основе, утверждение коллективизма с целью искупления
общего греха, за который империя несла наказание. Только рас-
каяние и победа над пороком, по Афанасию I, могли привести
к благу. Последнее обстоятельство было следствием свойствен-
ного византийской этической концепции в целом религиозно-
этического оптимизма
40
. Одновременно со всем этим общест-
венное мнение в Византии объективно подготавливалось к появ-
лению на политической арене исихазма, который, как известно
41
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впитал в себя доктрину Афанасия I.
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ОБРАЗОВАННОСТИ: УЧИТЕЛЯ И УЧЕНИКИ
1
Для истории византийского образования и образованности в
высшей степени характерна преемственность. Почти все выда-
ющиеся государственные и церковные деятели, ученые, писате-
ли последних двух веков существования империи
2
 оказывались
связанными цепочкой, по которой передавались знания от одно-
го поколения к другому. Ученик Монастариота, будущего митро-
полита Эфесского, Никифор Влеммид стал учителем Феодора II
Ласкариса и Георгия Акрополита. Последний был учителем
Григория Кипрского, который дал образование Феодору Муза-
лону и Никифору Хумну. Максим Плануд и Фома Магистр учили
Димитрия Триклиния. Учениками Плануда были также Мануил
Мосхопул и Георгий Лакапин. У Фомы Магистра учился буду-
щий патриарх Филофей Коккин. Среди учеников Феодора Ме-
тохита мы видим Никифора Григору, Феодора Милитениота,
Исаака Аргира, Мануила Вриенния. Последний в зрелом возра-
сте учился также и у Фомы Магистра. Никифор Григора учил
Иоанна Кипариссиота, а также детей своего учителя Метохита.
Не случайно последний, по словам Григоры, называл его «на-
следником своей учености» (hoti diadochon tes autou sofias epe-
poiekeime) 3. Учениками будущего митрополита Фессалоникий-
ского Нила Кавасилы были его племянник Николай Кавасила и
Димитрий Кидонис. Среди тех, кто учился у Кидониса, были
Мануил II Палеолог; посещал его школу и Георгий Гемист Пли-
фон. Последний был учителем Марка Евгеника, будущего мит-
рополита Эфесского, а также Георгия Схолария, позднее став-
шего учеником Марка Евгеника. Виссарион Никейский учился
вместе с Иоанном Аргиропулом и Константином Ласкарисом у
Мануила Хрисококка; учителями Виссариона были также Хор-
тасмен и Плифон; у Плифона учился и правнук Феодора Мето-
хита Димитрий Рауль Кавакис. Учениками Схолария были Фео-
дор Софиан и Матфей Камариота. У Иоанна Аргиропула учился
Михаил Апостолий (оба — и учитель, и ученик — относились к
кругу Плифона). Не все звенья цепочки4 смыкаются, но опре-
деление «учитель учителей» (didaskalos ton didaskalon), упот-
ребленное в отношении Феодора Милитиниота
 5
, может быть от-
несено в широком смысле слова ко многим византийским уче-
ным.
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